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Construction et utilisation de l ’ancestralité chez les Suruí du Rondônia 
(Amazonie brésilienne)
Cédric YVINEC
Résumé : Cet article, consacré à un peuple amazonien, les Suruí du Rondônia, montre comment, 
dans une aire culturelle où l’ancestralité est une notion plutôt effacée, en l’absence de systèmes 
rituels stables, les individus peuvent mobiliser le souvenir des morts dans divers conlits, en 
tirant parti des théories eschatologiques, qui afirment qu’il est possible d’interagir avec les 
morts en rêve. Cette possibilité, qui concerne surtout la génération des petits-enfants d’un mort, 
par opposition à ses enfants, se comprend à partir des tensions entre père et ils, inhérentes à 
la conception suruí de la parenté. À partir de quelques exemples, on essaie ainsi de mettre en 
lumière les principes pragmatiques qui guident implicitement les individus dans la revendication 
de rencontres d’ancêtres qui leur auraient accordé leur protection : évocation laconique, 
adressée indirectement au destinataire, légitimité fondée sur un intermédiaire, le père, qui est 
tantôt l’objet, tantôt l’instrument de ces revendications. Chaque individu se construit ainsi une 
ancestralité, inégalement revendiquée et reconnue, mais toujours instable et reconstruite en 
fonction du contexte. 
Mots-clés : Amazonie, Suruí du Rondônia, ancestralité, rêve, parenté, conlit.
Abstract: Native Amazonia is cultural area where ancestry is an inconspicuous feature. In the 
article the author studies how, in the absence of stable ritual system, among the Suruí of Rondônia, 
individuals use the memory of the dead in various conlicts, on the grounds of eschatological 
theories that claim that people can interact with the dead in dreams. This capacity is particularly 
ascribed to the grand-children of a deceased, in contrast to his children; this stems from tensions 
between father and son, rooted in the Suruí conception of kinship. By analysing a few cases, the 
article brings to light the pragmatic rules that guide an individual when he claims that he met 
an ancestor of his who supposedly gave him his protection: laconic reference, indirect address, 
legitimacy that lies on the father as intermediary, who is either the object or a mean of such a 
claim. Thus, each individual sets up an ancestry of his own, varyingly acknowledged by others, 




L ’Amazonie indigène est réputée pour être une aire culturelle où l’ancestralité 
serait  absente.  En  dépit  de  théories  eschatologiques  souvent  fort  élaborées,  et  de 
traitements funéraires parfois complexes (Chaumeil 1997), les sociétés amazoniennes 
se caractérisent par la faible profondeur de leur mémoire généalogique, qui souvent ne 
dépasse guère deux générations, de sorte qu’il n’y existe pas de lignées transmettant 
des  droits  ou  des  biens.  Les  pratiques  funéraires  s’efforcent  souvent  d’oblitérer 
rapidement le souvenir des morts, assimilé à une forme de séduction ou de prédation 
des morts sur les vivants. Les morts, considérés en tant que collectif plutôt qu’en tant 
qu’individus, sont plus assimilés à des afins qu’à des ascendants (Erikson 2004). Les 
igures  mythologiques  ne  jouent  aucun  rôle  dans  l’existence  des  vivants,  dont  elles 





Si les morts ne sont pas institués en ancêtres garants d’un ordre ou d’une hiérarchie, 
si les morts sont souvent craints comme des prédateurs, il n’en reste pas moins qu’en 
de nombreux cas, on cherche à s’approprier le souvenir de certains morts, pour s’en 
approprier certaines facultés – le cas le plus célèbre étant celui des morts transformés 
en protecteurs spirituels arutam chez les groupes jivaro (Taylor 1993a). Les traits les 
plus frappants de ces pratiques chez de nombreux groupes amazoniens sont souvent 
leur caractère très peu ritualisé, leur mise en œuvre individuelle voire solitaire, le peu 
d’élaborations discursives et théoriques qui sont produites à ce sujet, et en conséquence 
l’aspect très instable qui en résulte, et souvent la faiblesse de leurs effets sociologiques. 
Cette instabilité, cette absence de cadre rituel et le peu de discours consacrés à ces 
questions permettent cependant d’observer d’autres phénomènes qui ne sont pas moins 
intéressants  que  les  grands  systèmes  cérémoniels  dans  lesquels  certaines  sociétés 
utilisent  leurs  morts.  Comment  des  individus  peuvent-ils  tirer  proit  d’un  stock  de 
morts assez restreint, en renouvellement rapide, et qu’il est mal vu d’évoquer ? Dans 









mettre en lumière, notamment en suivant les divers usages d’un même ancêtre au sein 
d’un groupe familial.
Les Suruí – ou Paiter selon leur autodénomination – comptent actuellement un 
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Suruí vivaient  rassemblés dans un ou deux gros villages, qu’ils déplaçaient  tous  les 
deux ou trois ans. Suite à la perte d’une grande partie de leur territoire, à l’engagement 
dans des activités économiques nouvelles du fait du contact – caféiculture, exploitation 
forestière,  emplois  publics,  participation  à  des  projets  de  développement  –,  et  à  la 
ixation des villages que les nouvelles activités ont entraînée, les Suruí se sont divisés 





d’un  autre  clan,  qui  aurait  volé  une  femme  à  des  ennemis  et  dont  les  descendants 
auraient adopté le nom clanique de leur mère. Cette solidarité clanique reste cependant 
















parents,  chaque mort  recevait  autrefois  une  sépulture  personnelle. Aussitôt  le  décès 
constaté,  le cadavre était enroulé dans son hamac avec  la quasi-totalité de ses biens 
matériels  –  lèches,  outils  métalliques,  ornements  –  et  inhumé  à  l’entrée  de  son 




pour un nouveau, ces proches parents se rendaient régulièrement sur la tombe, pour 
1  Bien  que  le  contact,  les  bouleversements  démographiques  et  économiques,  puis  la  conversion  au 
protestantisme dans les années 1990, aient entraîné la disparition de nombreuses pratiques traditionnelles 
(chamanisme,  fêtes  de  boisson),  cela  n’a  guère  affecté  les  théories  eschatologiques  et  les  pratiques 
oniriques  par  lesquelles  les  ancêtres  interviennent  dans  les  affaires  des  vivants. Les  données  ont  été 
recueillies lors d’un terrain de quinze mois en 2005-2007. Tous les noms personnels ont été changés. 
Pour  des  informations  ethnographiques  plus  détaillées,  cf.  Mindlin  1985  et Yvinec  2011.  Je  tiens  à 











les biens du mort étaient donc perdus pour les vivants : soient inhumés, soit interdits 
d’usage2 – l’entretien de la tombe semble avoir pour effet d’interdire l’appropriation du 
secteur de chasse dont elle marquait l’entrée. 
Cet abandon des possessions du mort a pour effet d’empêcher leur partage entre les 
vivants, et donc d’annihiler les conlits au sujet de l’héritage3. Les théories élaborées au 
sujet de ces pratiques relètent en effet l’ambivalence de l’attitude des survivants. Les 
proches parents expliquent simplement cet abandon par le chagrin -mãbori : « penser 
obstinément ») que provoque la fréquentation d’endroits associés au souvenir du mort. 
Ce  chagrin  est  certainement  sincère  en  de  nombreux  cas. Toutefois,  aujourd’hui  du 
moins, certains villages n’ayant plus été déplacés depuis plus de vingt ans, les secteurs 
ayant appartenu à des morts s’étendent et  il n’est pas rare d’entendre des remarques 
acerbes sur des individus qui feraient peu de cas du chagrin qu’inspirent ces lieux, et 
établiraient  leur essarts un peu  trop près – ces  remarques,  faites par des proches du 
mort (B, S) visent souvent des descendants classiicatoires (FBS) du mort. D’ailleurs, il 
existe une théorie eschatologique justiiant cet abandon : une manifestation zoomorphe 
de  l’âme  (-ixo, «  image, ombre ») du mort qui hanterait désormais  son  territoire et, 
sous  forme de grand prédateur –  jaguar ou  serpent –,  attaquerait,  voire  tuerait,  tous 
ceux  qui  se  risqueraient  sur  ce  territoire.  Or  cette  théorie  est  mobilisée  dans  deux 














se plaignent parfois de l’avidité de leur parents à s’emparer de l’héritage, comme c’est le cas chez les 
Wari’ (Conklin 2001 : 85).
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que  le  site  du  village  était  abandonné. En  effet  le  destin  du mort  ne  se  résume pas 
à  son  spectre  zoomorphe.  Les  Suruí  disposent  d’une  théorie  eschatologique  assez 
élaborée  :  les « âmes » (-ixo) des morts se présenteraient sur un chemin s’éloignant 
vers  l’est  et  montant  au  ciel,  lieu  de  leur  séjour  ultime.  Le  «  chemin  du  départ  de 
nos âmes » (pa-ixo-kah-be-pe) est barré par une série de monstres – un engoulevent, 
un singe, une larve, un vagin, une lèche, etc., tous de taille géante – s’ouvrant et se 
fermant  frénétiquement  pour  broyer  les  âmes  qui  se  présentent4.  Ces  monstres  ne 
s’immobilisent (-kari, « se calmer, se taire, s’incliner ») que lorsque c’est un mort leur 
inspirant « peur » et « respect » (-kawar-õm, « ne pas déranger, ne pas commander ») 
qui s’avance – ce comportement des gardiens du chemin du ciel fait écho à l’attitude 
qu’attendront  de  leur  auditoire  les  vivants  qui  évoqueront  ces  ancêtres  par  la  suite. 
Après quoi, ces morts imposants atteignent un au-delà vaguement paradisiaque, dont 
on ne sait pas dire grand-chose. Les morts trop humbles pour réussir cette épreuve se 





Les  exigences  de  cette  épreuve  eschatologique  apparaissent  bien  peu  sélectives. 
Pour réussir à dompter ces monstres, il faut ne pas avoir commis d’inceste, ne pas avoir 
tué  de  Suruí,  maîtriser  les  principales  techniques  artisanales  (confection  de  lèches, 
peintures corporelles), et avoir tué des ennemis. Ces conditions, relet des principales 
valeurs  éthiques  suruí,  sont  satisfaites  par  une  immense  majorité  des  morts  à  l’âge 
adulte5 : incestes et meurtres de parents sont rares, les principales techniques artisanales 
sont plus ou moins maîtrisées par tous, et, avant le contact, la plupart des hommes avaient 
participé  à  un  homicide  (au  minimum  symboliquement,  par  le  léchage  du  cadavre 
de  l’ennemi). L’angoisse de son destin personnel post mortem est d’ailleurs quelque 
chose d’entièrement étranger aux Suruí, car il y a bien des motifs pour rechercher ces 
qualités plus impératifs que la quête d’une destinée céleste (prestige politique, succès 
matrimonial,  etc.). Cette  théorie  eschatologique permet  deux  inférences  importantes 
pour  la  constitution  d’un  stock  d’ancêtres.  D’une  part,  à  l’exception  de  quelques 
fratricides mémorables, du fait de la libéralité des critères d’accès, tous les morts dont 
on se souvient peuvent être présumés arrivés au ciel – ceux sombrant dans l’oubli 
sont d’ailleurs probablement des gens sans descendance, autrement dit de misérables 
célibataires. D’autre part, parce que les critères de succès sont édiiants et que ces morts 
4  On y reconnaît la igure panaméricaine des « symplégades » (Lévi-Strauss 1971 : 358).







Or  le propre de ces ancêtres ayant  atteint  le  ciel,  c’est qu’ils  se manifestent  aux 













pas de  savoir quels morts  se  trouvent  au ciel, mais de voir pourquoi  le  souvenir de 
certains morts devient un enjeu public. De ce fait, les morts se répartissent objectivement 






indirectes  par  des  parents  –  auxquels  nous  réserverons  la  qualiication 








si  possible  glorieuses  (souvent  identiiées  par  des  chants  produits  à  l’occasion  de 
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Les  récits  détaillés  de  ces  rencontres  oniriques8 d’ancêtres sont cependant rares, 
et jamais faits en public. Je n’en ai recueilli qu’un seul, raconté par un homme d’une 
trentaine d’années, Bruno :
L’an dernier mon enfant est tombé très malade. Je pensais qu’il allait mourir, 
mon épouse avait perdu tout espoir. Moi-même j’en souffrais, j’étais tellement 
inquiet que j’étais malade, j’avais mal à la poitrine, je ne savais que faire. Une 
nuit, alors que je dormais, mon grand-père est venu et m’est apparu et m’a dit 
« Je suis l’esprit de Flèche-Effrayante ». Il ressemblait à une personne, mais il 
était un peu translucide comme du verre. Je ne savais trop que penser, alors le 
lendemain j’ai raconté cela à ma mère et à mon père. Ma mère m’a dit « C’est 
bien. Ton grand-père te protège ». Mon père m’a dit : « C’est bien. Mon père te 
protège. Il m’avait toujours dit : ‘Je protégerai tes enfants’ ». Trois jours plus 
tard mon ils était guéri. Alors j’ai raconté cela à mon épouse.
Les  descriptions  génériques  de  rencontres  d’ancêtre,  plus  aisées  à  collecter, 
proposent un schéma proche de ce récit. Le rêveur voit apparaître devant lui, en face-
à-face, un  individu qui  s’adresse  à  lui verbalement,  en  s’identiiant par une  relation 
de parenté  et/ou par  son nom personnel  (souvent mal  connu des descendants,  à  qui 




Cette  rencontre onirique est  considérée comme  la preuve que  l’ancêtre a «  fabriqué 





















Le statut des ancêtres oniriques
Ces protecteurs oniriques sont désignés par deux types de locutions. Le premier est 
constitué d’un ensemble de termes de parenté : ces morts sont, sans surprise considérés 
comme des ascendants10.  On  utilise  notamment  deux  termes  qui  dans  leur  usage  le 
plus  courant  se  réfèrent  aux  personnages  mythologiques,  -poy  et  -tağ.  Ces  termes 
peuvent s’appliquer aux deux sexes et désignent des ascendants lointains, de quelque 
génération que ce soit, en ligne agnatique ou utérine. Cette désignation ouvre à chacun 










de  parenté  suruí,  dravidienne  dans  son  principe,  ce  terme  désigne  les  deux  grands-
pères réels, paternels et maternels et s’étend de manière classiicatoire à tous les frères 
et  cousins parallèles patrilatéraux de ceux-ci,  ainsi qu’à  leurs  ascendants masculins. 
Cette désignation est utilisée de manière générique pour désigner tout mort qui protège 
un vivant, que le premier ait été effectivement le grand-père du second ou non. Cette 
relation  généalogique  est  le  modèle  de  l’interaction  onirique,  dans  la  mesure  où  la 
relation entre grand-père et petit-ils vivants possède deux caractéristiques importantes : 
c’est une relation de protection libre et désintéressée d’une part, et d’autre part elle peut 
prendre ouvertement la forme d’une interaction verbale. Protection, secours et appui 
sont évidemment dûs par les parents aux enfants, mais aussi par les oncles maternels 
aux  neveux,  et  réciproquement.  Cependant,  dans  ces  derniers  cas  au  moins,  cette 
solidarité est  intéressée  :  le neveu est un futur beau-frère (WB) et gendre12. Si entre 
parents et enfants la solidarité est dénuée d’enjeux matrimoniaux, la protection que les 
parents offrent aux enfants doit cependant éviter les explications ou les admonestations 
verbales. En effet  le respect des enfants envers  les parents, et  l’eficacité de l’action 
éducative des seconds sur le premiers s’attestent par l’absence de discussion et 
l’inutilité de la parole : un bon père est celui qui transmet ses capacités à son ils sans 
« enseignement » ou « conseil » (-makobáh :  «  faire  savoir  »). Des grands-parents, 
on n’attend pas une telle imprégnation silencieuse de leurs petits-enfants. Les grands-
10  Par contraste, les âmes de victimes guerrières d’un individu, qui sont supposées le seconder magiquement 
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-mamõ,  peut  d’ailleurs  servir  à  s’adresser  à  tout  individu  envers  qui  on  espère  une 
protection ou un service sans reconnaître de subordination directe, du fait d’une relation 
de parenté. On s’adresse ainsi aux étrangers, et ce terme peut servir, dans une narration 
historique ou  légendaire à qualiier un  individu comme  le « chef » d’un groupe,  au 
sens  de  celui  qui  tente  d’y maintenir  une  certaine  cohésion,  sans  aucun  pouvoir  de 






aux vivants. Le mort est alors désigné comme le « -tih du rêveur », ou plus exactement le 
« -tih qui a pour objet le rêveur ». Ce terme dérive d’un substantif, -atih (ou de son dérivé 







arrive à cet individu – d’où notre traduction de cette notion, dans son usage social et 
moral, par le terme de « compassion ». Dans ce cas, la compassion implique que le sujet 
accorde son attention à  l’individu avec  lequel  il compatit au détriment, voire contre 
d’autres individus. La compassion est donc intrinsèquement différentielle. D’ailleurs, de 
quelqu’un qui manque de compassion, on dit qu’il est palo-atĩh, « compatissant envers 








idéalement, en vertu de la norme avunculaire (cf. igure 1), son neveu utérin (ZS) et 
beau-frère  (WB). Différentielle,  la  compassion  connaît  inévitablement des degrés  et 
s’étend aux parents utérins proches – toujours au risque de se dissoudre.
Dans la mesure où la compassion est une relation qui prend sa forme la plus haute 
entre père et ils, en  tant que  -tih,  l’ancêtre onirique  tend donc à être désigné parmi 




sa  logique  différentielle,  que  si  un  ancêtre  apparaît  à  certains  rêveurs,  il  ne  devrait 
pas apparaître similairement à d’autres : en tant que sujet de compassion, un mort ne 
peut  être  l’ancêtre de  tous, mais uniquement de  certains  au détriment d’autres14. Or 
étant donné que la compassion doit s’établir tout particulièrement entre père et ils, et 
qu’elle doit assurer la similarité du ils au père,  la compassion devrait être récursive 











maternel seraient des neveux utérins, donneurs de sœurs et gendres : contre ces gens en 
position relative de faiblesse, on n’a guère besoin de protection – ou du moins, il serait 
peu glorieux d’en revendiquer une.
La discrétion des revendications
Puisque  toutes  les  revendications de  rencontre d’ancêtre ne peuvent  se  faire que 




différentielle de  la  compassion explique en effet  la discrétion et  la parcimonie  avec 
lesquelles  les  individus  revendiquent  la  rencontre  d’un  ancêtre  précis.  La  plupart 
des individus, si on leur pose la question, se prétendront protégés par  l’ensemble de 
leurs  ascendants  masculins  décédés,  directs  ou  collatéraux  –  en  ligne  agnatique  au 
moins – qu’ils savent identiier. Toutefois lorsque je demandais à entendre des récits de 
ces rencontres, la plupart prétendaient en avoir trop vécues pour se souvenir d’aucune 










les personnages des légendes propres à un clan patrilinéaire, tout aussi indifférents à leurs descendants 
que les précédents ; enin la locution pa-ixo-ey, « nos [inclusif] âmes » désigne l’ensemble des morts 
(spectres, résidents du ciel, termites), abstraction faite de leur lien d’ascendance par rapport à tel ou tel 
vivant, et donc de tout rapport éventuel de protection.
191Civilisations vol. 63 nos 1 & 2 – L’ancestralité revisitée




des  rêves  portant  sur  d’autres  sujets16.  Cet  évitement  peut  aisément  se  comprendre, 
puisque revendiquer l’intervention à son proit d’un ancêtre dans un contexte précis, 
c’est nécessairement prétendre monopoliser la compassion de cet ancêtre au détriment 
d’autres descendants de celui-ci. Si tous les descendants d’un même ancêtre afirmaient 








Ces revendications ne prennent donc guère la forme de récits, mais plutôt de 
brèves mentions ou rappels, au détour d’un argument, et souvent sous une forme 
tautologique  :  « Vous  savez qui  est mon grand-père »,  « Moi,  j’ai  un grand-père ». 
Ces remarques semblent renvoyer implicitement à des récits antérieurs de rencontres 











Lorsqu’il  est  nécessaire  de  présenter  cette  revendication  sous  forme  de  récit,  le 
narrateur prend soin de choisir comme public des gens qui ne sont pas les destinataires 






trahissait évidemment le désir de Bruno de faire parvenir la rumeur de cet événement 
aux oreilles de ses frères ;  il savait bien que l’un d’eux était  l’un de mes principaux 














expérience  guerrière  dans  les  premières  années  post-contact.  Bruno  n’avait  qu’une 




conditions raconter son rêve à un ethnologue apparaissait probablement comme une 
manière de faire savoir à ses frères qu’il était reconnu comme leur égal par leur père, 
puisque  celui-ci  avait  authentiié  sa  rencontre onirique  avec  leur  ancêtre  commun – 
dont  ses  frères  revendiquaient  déjà  la  protection. Avant  moi,  ce  récit  avait  eu  pour 
destinataire le père mais aussi la mère et la femme du narrateur, à défaut de ses frères. 
Le choix de raconter une interaction hautement masculine à des femmes, souvent 
dénoncées comme vecteurs des rumeurs par les hommes suruí, montre bien que le fait 
de répandre le bruit de cette rencontre autour de ses frères, mais non pas directement à 
ceux-ci, n’était pas sans enjeu.
Le père, enjeu de la rencontre d’ancêtre
Ce récit montre cependant que  la  relation entre un ancêtre onirique et un  rêveur 









onirique  habituel. Leur  père  avait  alors  identiié  ces  épisodes  oniriques  comme une 
manifestation d’un ascendant décédé et avait identiié cet ascendant comme étant son 
propre  père  –  sauf  dans  les  cas  où  celui-ci  n’était  pas  encore  décédé. Ces  hommes 
situaient  ces  expériences  dans  leur  début  d’adolescence,  vers  douze  ans  –  c’est-à-
dire à  l’âge où  les  jeunes garçons commencent à participer activement aux activités 
masculines, comme la chasse et l’essartage, et entrent dans une période agitée de leur 
vie, celle de jeunes célibataires ambitieux, instables et aventureux. Le récit de Bruno 
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mères différentes sont souvent très tendues17. Si le père peut être pleinement satisfait 
de  la compassion de son ils –  il sufit que ce dernier  reste patiemment patrilocal –, 
il est improbable que le ils puisse n’avoir rien à reprocher à son père en matière de 










































second.  Il  arrive  certes  que  certains  individus  comptent  un père  décédé parmi  leurs 
ancêtres oniriques revendiqués. Mais il s’agit alors soit d’un père classiicatoire (FB) 
mort  sans descendants masculins,  soit d’un père  réel mort dans  la  jeune enfance de 
l’individu, qui joue donc pour lui, par rapport à l’homme l’ayant élevé – grand-père 









véritable autorité de « chef » (lab-iway : « maître de maison ») s’imposant à l’ensemble 
des Suruí. C’est donc bien son lien de compassion et d’ascendance par rapport à un 
autre ascendant vivant – ou par rapport à un individu faisant fonction d’ascendant – du 
rêveur qui rend pertinent le choix d’un mort comme ancêtre onirique.













le contrôle des relations avec les Blancs, au moins au niveau de leur clan patrilinéaire, 
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père vivant comme intermédiaire avec l’ancêtre autorise la manipulation de ce dernier, 
y compris en transgressant certaines normes conversationnelles suruí, notamment la 
prohibition du nom personnel des ascendants et des morts (au moins en présence de 
leurs parents proches). Les noms des ancêtres les plus désirables sont souvent connus 
des vivants, et c’était le cas du père de Nilo – leur « célébrité » fait que de nombreux 
individus  non-tenus  par  cette  prohibition  peuvent  le  prononcer.  À  vrai  dire,  plus  le 
décès  est  ancien, moins  la  prohibition  semble  stricte. Toutefois,  l’usage  est  d’éviter 




sont en général nommés d’après un trait du paysage, un événement y ayant eu lieu, 




















L’usage que  les Suruí  font du souvenir de  leurs morts nous paraît  révélateur des 




ascendants  décédés,  mais  celles-ci  sont  ensuite  ouvertes  à  toutes  les  manipulations 
possibles ain de s’approprier la seule faculté que les morts lèguent à leurs descendants : 










vivant entre  l’ancêtre et  le bénéiciaire, donnant  sens à cette  relation – qui ne serait 





Si ces morts apparaissant dans les rêves des Suruí sont bien, sinon des acteurs, du 
moins des instruments des conlits entre les vivants, il peut paraître quelque peu abusif 
de les qualiier « d’ancêtres » au même titre que les igures classiques de l’ancestralité 
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classiques, en Afrique ou en Asie, peuvent être invoqués sur plusieurs générations, bien 
après  que  les  derniers  individus  à  les  avoir  connus  soient morts,  se  voient  attribuer 
des  pouvoirs  considérables  qui menacent  constamment  et  directement  la  santé  et  la 
vie  des  vivants  et  sont  l’objet  de  cultes  complexes  visant  à  maîtriser  ces  pouvoirs. 
Toutefois, une caractérisation purement négative des ancêtres suruí, et plus largement 






plus ou moins reliés à ce même mort, et cette mobilisation s’élabore largement en 
fonction du contexte interactionnel. Ces morts doivent donc être encore pour ainsi dire 
« bien vivants », encore parés de toutes leurs qualités individuelles dans la mémoire des 






leurs descendants, existent avant tout à travers des rituels plus ou moins publics, donc à 
travers des objets et procédures relativement standardisés – autels, offrandes, sacriices, 
invocations,  etc. Ces  rituels ont pour  effet de  faire  intervenir des vivants  tiers  :  des 








d’autres  vivants. Aussi  la  différence  entre  la manifestation ostensible  de  ces igures 
classiques  d’ancêtres  et  l’évanescence  des  ancêtres  suruí  pourrait-elle  correspondre 
à deux économies de l’usage du souvenir des morts : un usage positif, à son propre 
proit, à court terme, par des descendants directs et proches, faute d’avoir autre chose 
à récupérer des morts, en Amazonie ; un usage négatif ou indirect, dans les cultes des 
ancêtres  classiques,  en  contraignant  les  principaux  bénéiciaires  de  l’héritage  à  se 
prémunir  contre  divers  risques  surnaturels  en  accomplissant  des  rituels  qui  peuvent 
être  surveillés par des  tiers,  relation qui ne peut qu’être  constamment  renforcée par 
l’accumulation des morts  et  la  permanence de  l’héritage. Dans  chaque  cas,  il  s’agit 
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Figure 1 




Relations généalogiques (en noir, individus décédés ; entourés, destinataires objectifs de la 
revendication d’ancêtre par Ulisses).
